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Rozważania nad emocjami w perspektywie archeo- i paleopatologicznej na przykładzie wczesnośredniowiecznego Kałdusa.


O przeszłych emocjach w teraźniejszości 
	W niniejszym rozdziale omawiam rodzaje emocji, które mogły doprowadzić do powstania zmian paleopatologicznych widocznych na materiale kostnym oraz rodzaje emocji, które mogły budzić w przeszłości współcześnie identyfikowane zmiany paleopatologiczne. Na początku prezentuję definicje emocji w archeologii zaś w dalszej części tekstu pokazuję konkretne przypadki na przykładzie materiałów z wczesnośredniowiecznego Kałdusa (woj. kujawsko-pomorskie).    
	Rozważania umiejscowione są w nurcie badań zwanym archeologią emocji („archaeology of emotions”), który opisała Sarah Tarlow w swoim fundamentalnym dla tych badań artykule: Emotion in Archaeology​[1]​, zaś na gruncie polskim niniejszą problematykę poruszył Leszek Gardeła​[2]​. Jak zauważa S. Tarlow​[3]​ archeolodzy często dotykają tematyki emocji „przy okazji” pisania o innych aspektach życia przeszłych ludzi a zwłaszcza o paleopatologii i chorobach czego przykładem mogą być artykuły autorstwa Katherine A. Dettwyler​[4]​ czy Diane Hawkey​[5]​. Pomimo tych prac brak oddzielnych studiów poświęconych tematyce emocji.
	Na początku warto przyjrzeć się czym są emocje. Okazuje się bowiem, że jest to pojęcie trudne do zdefiniowania zarówno na gruncie nauk społecznych, jak i historycznych. W 1981 r. Paul R. i Anne M. Kleinginn podali 92 definicje emocji w psychologii​[6]​. Obecnie w nauce toczy się dyskusja czy emocje dane są nam w sposób obiektywny, ponieważ mają swoje źródło w ciele, czy też jak uważa się w nurcie konstruktywizmu, są one zależne od kultury, należącego do niej języka oraz jednostkowego doświadczenia​[7]​. Gdyby przyjąć za pewnik stanowisko skrajnie konstruktywistyczne w rozumieniu emocji należałoby zarzucić badania nad emocjami z przeszłości, jako że archeolodzy posiadają zazwyczaj zbyt mało danych, aby ich wnioskowanie było uprawnione. Zwłaszcza, że archeolodzy nie badają języka mówionego lub pisanego, a jedynie opisują za jego pomocą wyeksplorowane obiekty, artefakty i ekofakty (np. ciała w postaci szczątków szkieletowych), które to ukazują pewną strategię wyrażania emocji oraz uczuć. 
	Odpowiedzią na te trudności badawcze zdaje się być teoria narratywizmu. Archeolodzy związani z tą koncepcją twierdzą, że badają język niewerbalny, wyrażony w kulturze materialnej, która stanowi narrację​[8]​. Koncepcję narratywizmu można zaaplikować do paleopatologii – tak oto można stwierdzić, że paleopatolodzy badają język niewerbalny wyrażony w ciele w postaci szczątków kostnych. Zatem, kultura materialna i ciało ludzkie stanowią pewną formę komunikacji oraz posiadają charakter narratywny. Ujęcie kultury materialnej oraz szczątków kostnych jako narracji uważam za „furtkę” do badań nad emocjami z przeszłości w kontekście umiarkowanego konstruktywizmu. Kolejnym krokiem ku pokonaniu relatywistycznego impasu jest założenie, że istnieje pewna grupa uniwersalnych emocji takich jak miłość, gniew, złość, nienawiść z zastrzeżeniem, że ich pojawianie się, intensywność oraz sposób wyrażania są kontekstualne i właśnie te niewerbalne konteksty starają się poznać archeolodzy. 
	Uważam, że emocje są kontekstualne, uwikłane w język oraz zmienne w czasie i przestrzeni. Jednak należy również wziąć pod uwagę fakt, że mają także swoje źródło w ciele. Za Sarah Tarlow uważam, że czym innym są emocje definiowane w psychologii (jako trwający 3-5 sekund stan), a czym innym są emocje definiowane w historii czy archeologii zakładające dłuższe trwanie często związane z mentalnością ludzi epoki​[9]​. 
	Kluczem do zrozumienia emocji przez archeologów i paleopatologów jest zwłaszcza ciało: jego ułożenie w grobie, zmiany paleopatologiczne pozostawione przez choroby i urazy oraz sposoby leczenia chorób i urazów identyfikowane w materiale kostnym. Stąd można wysnuć wniosek, że archeolodzy i paleopatolodzy mają do czynienia z ucieleśnionymi emocjami („embodied emotions”). „Ucieleśnione emocje są siłą napędową społecznego sprawstwa”​[10]​ przeszłych ludzi, którego rezultaty odnajdują badacze na stanowiskach archeologicznych w postaci np. obrządku pogrzebowego lub paleopatolodzy w materiale kostnym. 
	Prezentowane źródła zostały wyeksplorowane w latach 1957 oraz 1997-2011 na stanowiskach 1, 2 i 4 w Kałdusie (woj. kujawsko-pomorskie). Omawiane materiały archeologiczne zostały szczegółowo opublikowane w tomach 3 oraz 5 serii wydawniczej Mons Sancti Laurentii pod redakcją Wojciecha Chudziaka​[11]​. Zaś wszelkie analizy paleopatologiczne zostały wykonane przez Tomasza Kozłowskiego​[12]​. W Kałdusie (wczesnośredniowiecznym Chełmnie – łac. Culmine) położonym na styku państwa polskiego z ziemiami plemion pruskich, zidentyfikowano grodzisko, osadę podgrodową oraz trzy cmentarzyska. Stanowiska datowane są od końca X w. do początków XIII w. Culmine identyfikowane jest jako sedes regni principalis oraz od XII i w XIII w. jako kasztelania. Łącznie na cmentarzyskach odkryto 790 pochówków. 
	W tekście poniżej prezentuję spektrum emocji ogólnych, które dają się (zre)konstruować na podstawie materiału pochodzącego z tychże stanowisk czyli: smutku, żalu, żałoby, miłości, strachu oraz emocji szczegółowo związanych ze zmianami paleopatologicznymi pozostawionymi przez choroby i urazy: złości, nienawiści, przemocy, współczucia oraz nadziei. 



1. Smutek i troska odczuwane przez żywych w stosunku do zmarłych – obrządek pogrzebowy i rite de passage
	W tej części rozdziału omawiam w jaki sposób emocje takie jak smutek czy troska odczuwane przez żywych w stosunku do zmarłych miały wpływ na określone obrzędy przejścia oraz obrządek pogrzebowy. 
	Jak podkreśla Bożena Józefów, śmierć wywołuje – zarówno u żałobników jak i umierającego – bezradność, strach, bezsilność, rozpacz, a także tęsknotę. Ta ostatnia jest z kolei jednym z czynników, który ukształtował wierzenia o życiu po śmierci​[13]​. Do niego zaś mają prowadzić funeralne obrzędy przejścia (rites de passage), które posiadają kilka funkcji: oswojenie śmierci, przeprowadzenie zmarłego do nowego życia, upamiętnienie zmarłego oraz ukonstytuowanie tożsamości żyjących, co z kolei powoduje zachowanie ciągłości tradycji danej grupy społecznej. Z powyższymi funkcjami wiążą się kolejne emocje i uczucia, mianowicie troska o siebie oraz zmarłego a także nadzieja na powtórne spotkanie w zaświatach. Zatem, emocje mogą prowadzić do zastosowania odpowiedniego obrządku pogrzebowego. W tej perspektywie badań skupionej na (re)konstrukcji uczuć zbiorowych odnośnie sposobów doświadczania śmierci, można zastosować kategorię badawczą zwaną emocjonologią. Odnosi się ona do postaw i standardów „wobec podstawowych emocji i ich właściwej ekspresji podtrzymywanych przez społeczeństwo lub określoną grupę w jego obrębie”​[14]​. Archeolodzy badając ucieleśnione emocje na przykładzie obrządku pogrzebowego odnoszą się właśnie do emocjonologii. 
	W przypadku cmentarzysk w Kałdusie obrządek pogrzebowy odzwierciedlał się w grobach płaskich, z pochówkami szkieletowymi zazwyczaj orientowanymi na osi W-E z wszelkimi możliwymi wariantami tej orientacji (np. NW-SE, SW-NE, NWW-SEE). Zmarłych chowano na wznak z wyprostowanymi rękoma wzdłuż ciała lub rękoma ułożonymi na udach, miednicy lub pod miednicą​[15]​. 370 pochówków na 790, co stanowi 46,80%, zawierało wyposażenie grobowe. Na podstawie tychże kategorii obrządku pogrzebowego można zaobserwować istniejącą w przeszłości troskę o poprawne złożenie ciała do grobu, związaną z istnieniem wiary w oraz nadziei na zmartwychwstanie, w którym ciało odgrywa znaczącą rolę. Właśnie dlatego brak na cmentarzyskach w Kałdusie grobów ciałopalnych, które pojawiają się na niektórych wczesnośredniowiecznych stanowiskach. W kontekście chrześcijańskiej wiary w życie po śmierci wydaje się mieć znaczenie również orientowanie grobów oraz ciał w nich złożonych na osi W-E.

2. Miłość – pochówki podwójne
	Warto zastanowić się nad podwójnymi pochówkami, których odkryto w Kałdusie 8. Czy pochowane w nich razem osoby zostały złożone w ten sposób do grobu ze względu na łączące je więzi za życia? Czy może to świadczyć o, np. niechęci do rozstania, miłości aż po grób? 
	Ciekawym przypadkiem wydaje się być zwłaszcza podwójny pochówek nr 32/57 ze stanowiska 1, w którym pochowano kobietę i mężczyznę. Są oni zwróceni ku sobie (rycina 1). Najprawdopodobniej ich ciała złożono do grobu w tym samym czasie​[16]​. Jest to wyjątkowy pochówek, pod względem ułożenia ciał w skali wszystkich odkrytych na cmentarzyskach Kałdusa, wyrażający emocjonalne doświadczenie​[17]​ złożonych w ten sposób osób oraz tych, którzy tego pochówku dokonali. 
















Rycina 1. Grób nr 32/57, A: kobieta, B: mężczyzna, stanowisko 1 w Kałdusie (woj. kujawsko-pomorskie)​[18]​.

3. Strach, krzywda, poczucie bezpieczeństwa i sprawiedliwości – dekapitacja i tzw. pochówki antywampiryczne
	Odmiennymi od wyżej opisanych są tzw. pochówki antywampiryczne. Odkryto w nich nietypowo ułożone ciało: najczęściej na brzuchu lub z odciętą głową. Badacze zazwyczaj łączą te pochówki ze strachem żywych przed szkodami wyrządzanymi przez zmarłych interpretowanych w tym przypadku jako wampiry​[19]​, którymi zostawali ci, którzy nie byli w stanie zaakceptować własnej śmierci​[20]​. Dlatego, aby zabezpieczyć się przed owymi zmarłymi układano ich brzuchem do ziemi (w Kałdusie np. groby nr 24/57, 55/57)​[21]​ lub też odcinano głowę (grób nr 256/01)​[22]​. Łącznie odkryto 14 tzw. pochówków antywampirycznych w Kałdusie​[23]​. 
	Kolejnym przykładem emocjonalnego doświadczenia jest pochodzący ze stanowiska 4 podwójny pochówek nr 256/01, w którym złożono kobietę i mężczyznę w wieku maturus (rycina 2). Szkielety ułożone są na boku (kobieta na lewym, zaś mężczyzna na prawym boku), a orientowane na osi SE-NW​[24]​. Grób datowany jest na pierwszą fazę użytkowania cmentarzyska, tj. 1a: czwarte ćwierćwiecze X-X/XI w. Obie osoby zostały poddane dekapitacji i stanowią jedyne takie przypadki pochodzące z Kałdusa. Dekapitacja jako praktyka istniejąca w różnych kulturach mogła być wykonywana po śmierci człowieka w czasie powtórnego otwarcia grobu, gdy ciało było jeszcze świeże lub już zeszkieletowane. Mogła być także powodem śmierci. W przypadku osobników z grobu nr 256/01 z Kałdusa pierwsza hipoteza jest bardziej wiarygodna​[25]​. Najprawdopodobniej głowy zostały odcięte zaraz po śmierci kobiety i mężczyzny, gdy ci leżeli już w grobie o czym mogą świadczyć ślady pozostawione na kościach. Jak twierdzi specjalista, który analizował szczątki: „mniej śladów [cięć – przyp. M.D.M], lub ich brak, charakteryzuje stronę, na której ciało spoczywało w grobie”.​[26]​ Narzędzia nie były w stanie całkowicie spenetrować części szyjnej kręgosłupa.​[27]​ Uderzenia prawdopodobnie nie były mocne i nie udało się oddzielić za ich pomocą głowy od tułowia. Dekapitacja mogła być związana ze strachem oraz przywracaniem poczucia bezpieczeństwa poprzez wykluczenie ze społeczności za pomocą odcięcia głowy, jako że – jak podają źródła etnograficzne – pewni zmarli uważani byli za upiory czy wieszczych, którzy po własnej śmierci powodowali zgon innych ludzi​[28]​. Wówczas rozkopanie grobu rzekomego upiora i odcięcie mu głowy było sposobem na przywrócenie szczęścia, ładu i spokoju. Alternatywna interpretacja odnosi się do koncepcji kary. Należy pamiętać o tym, że swoistą karą w czasach średniowiecza była mutylacja polegająca na odcięciu członków ciała​[29]​. Być może odcięcie głów osób pochowanych w grobie nr 256/01 było pewną karą wykonaną na nich co stanowiłoby element wymierzenia sprawiedliwości post mortem. Samo wymierzenie kary mogło być związane z poczuciem krzywdy, gniewem i również chęcią przywrócenia ładu. Zatem, dekapitacja mogła mieć wiele znaczeń. 
	Jak wspomniałam w literaturze archeologicznej istnieje tradycja interpretowania niezwykłych pochówków jako antywampirycznych​[30]​. Na przykładzie materiału archeologicznego i osteologicznego z Kałdusa wykonano badania mające na celu podważenie tej tradycji​[31]​. Pytania badawcze były następujące: czy na szkieletach osób pochowanych w sposób tzw. antywampiryczny można zidentyfikować wyjątkowe zmiany paleopatologiczne? Czy osoby pochowane w tzw. grobach antywampirycznych cierpiały na choroby ze względu, na które mogły być nieakceptowane i czy przeszłe społeczeństwo mogło się bać owych osób ze względu na ich choroby? Badania nie potwierdziły tych hipotez. Analizy pokazały, że osoby prawdopodobnie cierpiące na ciężkie choroby, np. osoby chore na trąd (groby nr 80/98, 101/98) zostały pochowane typowo w otoczeniu innych grobów. Pochówek kobiety (nr 101/98) zawierał wyposażenie grobowe, co może wskazywać na fakt akceptacji, a nawet wyższego statusu społecznego owej osoby, mimo jej wyraźnie odmiennego wyglądu ze względu na zaawansowane stadium choroby​[32]​. Zatem przyczyny chowania niektórych zmarłych w odmienny sposób nadal pozostają kwestią otwartą.




























Rycina 2. Grób nr 256/01, A: kobieta, B: mężczyzna, stanowisko 4 w Kałdusie (woj. kujawsko-pomorskie)​[33]​.

4. Nienawiść i złość – urazy
	W kontekście rozważań nad agresją interpersonalną oraz temperamentem bardzo ciekawą kategorią badawczą są urazy. Choć mogą one świadczyć również o ogólnym stylu życia: codziennych czynnościach, a także dominujących formach aktywności​[34]​. 
	W Kałdusie wyróżniono 46 osobników, których szkielety wskazują na urazy, co stanowi 6,7% badanej populacji, w tym 44 dorosłych (powyżej 20 roku życia) oraz 2 dzieci (infans II, juvenis). Zaobserwowano większą liczebność mężczyzn (32 osobników) niż kobiet (11 osobników) z urazami​[35]​. Co potwierdza sytuację obserwowaną w innych społeczeństwach, jako że to właśnie mężczyźni mogli być narażeni na urazy w czasie walk, zaś kobiety w czasie najazdów. Liczebność urazów czaszki wynosi 24 zaś liczebność szkieletów z urazami kości postkranialnych wynosi 27. Jak twierdzi T. Kozłowski: „jest to znamienne, ponieważ wiele urazów czaszek w dawnych społecznościach było związanych z agresją interpersonalną i walką”​[36]​. Jest to możliwe, ponieważ urazy zostały zidentyfikowane powyżej tzw. linii kapeluszowej, a „przyjmuje się, iż obrażenia leżące powyżej [niej – przyp. M.D.M.] nie powstają, lub dzieje się tak tylko wyjątkowo, w wyniku upadku. Bierze się natomiast pod uwagę możliwość zaistnienia innych mechanizmów, w tym także możliwość obrażeń zadanych ręką obcą”​[37]​. Niniejsze urazy mogły być zadawane za pomocą narzędzi tępokrawędziastych i obłych, czyli pałkami, maczugami, bronią obuchową (w przypadku złamania z wgnieceniem kości neurocranium) lub ostrokrawędziastymi: mieczem, siekierą, toporem (w przypadku urazu o charakterze liniowym; fotografia 1)​[38]​. Zatem, mogły one powstać w czasie walki. Do innych urazów mogło dojść w wyniku upadku z wysokości lub przygniecenia głowy przedmiotem wielkogabarytowym​[39]​. Na stanowisku 1 nie odkryto wyżej wymienionej broni w przeciwieństwie do stanowiska 2 gdzie w grobie nr 14/04 odnaleziono obuch topora, oraz stanowiska 4, na którym w grobie nr 364/02 wyeksplorowano żelazny miecz w drewnianej pochwie (rycina 3).









Fotografia 1. Stan po liniowym urazie lewej kości ciemieniowej czaszki z grobu nr 137/99 ze stanowiska 1 w Kałdusie (woj. kujawsko-pomorskie). Wygojony uraz zadany narzędziem ostrokrawędziastym (bronią?)​[40]​. 













Rycina 3. Żelazny miecz z grobu nr 364/02, stanowisko 4 w Kałdusie (woj. kujawsko-pomorskie)​[41]​.

5. Współczucie i nadzieja – opieka nad chorymi i sposoby leczenia
	W odróżnieniu do autorów piszących o współczuciu​[42]​ nie twierdzę jakoby miałoby być ono jedynym powodem, dla którego opiekowano się chorymi choć prawdopodobnie miało ono wpływ na podejmowanie leczenia. Być może chorzy byli produktywni dla społeczeństwa w inny sposób, niż jako pracujący na roli czy wojowie itp. W czasie choroby mogli zajmować się niewymagającymi dużego wysiłku fizycznego pracami domowymi, opieką nad małymi dziećmi. Mogli być też potrzebni w jeszcze inny sposób przeszłemu społeczeństwu. 
	Choroba mogła wzbudzać współczucie oraz troskę, co powodowało podejmowanie leczenia. I tak, np. 22 urazy czaszki (na 24 stwierdzone) wykazują ślady gojenia, co wskazuje na podejmowanie praktyk leczniczych​[43]​. Jak twierdzi T. Kozłowski​[44]​ amputacja, jak i trepanacje, są przykładem praktyk związanych z wczesnośredniowieczną chirurgią. 
	Szczególnie ciekawym zjawiskiem są trepanacje, których zidentyfikowano w Kałdusie 4 (3 na stanowisku 4: groby nr: 14/00, 304/02, 308/02; oraz 1 na stanowisku 2: grób nr 18/04). Są one również, tak jak i grób nr 256/01 zawierający zdekapitowane szczątki kobiety i mężczyzny, datowane na 1 fazę użytkowania cmentarzyska będącego stanowiskiem 4 tj. X/XI-pierwszą połową XI w. Z kolei stanowisko 2 datowane jest na XI w.-drugą połowę XII w. Wszystkie trepanacje zostały wykonane na dorosłych mężczyznach, co może mieć pewien wydźwięk religijno-magiczny lub symboliczny. Wykonano je „techniką wyskrobywania kości za pomocą narzędzia o zaostrzonym – kończystym wierzchołku lub nawiercania”​[45]​. W trzech przypadkach (groby nr 18/04, 14/00, 308/02) zabieg wykonano pomyślnie. Zaś mężczyzna pochowany w grobie nr 304/02 zmarł niedługo po wykonaniu zabiegu w wyniku powikłań z nim związanych, lub też ze względu na inne przyczyny​[46]​. Powody, dla których wykonano zabiegi nie zostały zidentyfikowane w materiale kostnym z wyjątkiem dwóch przypadków. Trepanacja czaszki mężczyzny pochowanego w grobie nr 14/00 wykonana została prawdopodobnie w celu „złagodzenia bólu głowy i innych symptomów, które mogły pojawić się na skutek przewlekłego procesu zapalnego zatok obocznych nosa oraz intensywnych zmian zwyrodnieniowo-degeneracyjnych połączeń stawowych czaszki i kręgosłupa szyjnego”​[47]​. Zaś trepanacja czaszki mężczyzny z grobu nr 308/02 mogła być związana z urazem głowy​[48]​. 
	Amputacja została wykonana na dorosłym (maturus) mężczyźnie pochowanym w grobie oznaczonym numerem 41/00 na stanowisku 4. Grób datowany jest na fazę 2a: lata czterdzieste XI-XI/XII w. - pierwszą połowę XII w.​[49]​. Na szkielecie stwierdzono amputację lewej stopy wraz z częścią podudzia, stan zapalny okostnej kości piszczelowej po amputacji oraz widoczne procesy gojenia​[50]​. Jak twierdzi T. Kozłowski​[51]​ osoba ta w wyniku amputacji stała się kaleką i wymagała opieki innych osób. Jednak mogła być nadal potrzebnym członkiem przeszłej społeczności, ponieważ nadal była w stanie wykonywać drobne prace domowe i być w ten sposób użyteczna dla społeczności.

Zakończenie
	Niniejsze rozważania pokazują, że archeolodzy są w stanie poruszać wątki związane z emocjami na co pozwala teoria narratywizmu odnosząca się do kultury materialnej jako narracji. Badacze przeszłości są w stanie (re)konstruować ucieleśnione emocje, np. w materiale kostnym, charakteryzujące się długim trwaniem. Poszczególne zmiany paleopatologiczne, dekapitacje, trepanacje, amputacje czy też ułożenie ciała w grobie i artefakty w nim się znajdujące są kontekstami na podstawie, których archeolodzy mogą badać emocje. Można powiedzieć, że ciało, czy też jego pozostałości lub ślady pozostawione na nim w postaci zmian paleopatologicznych są kontekstami. Dlatego emocje są kontekstualne. Dzięki temu, że archeolodzy mają dostęp do kontekstów, w których widoczne są emocje, radykalny konstruktywizm nie powinien powstrzymywać ich od badania niniejszej tematyki.  
	Rozdział będący zaledwie szkicem niniejszej tematyki, ukazuje spektrum emocjonalnych doświadczeń we wczesnośredniowiecznym społeczeństwie in Culmine, zarówno w odniesieniu do większości społeczeństwa troszczącego się o należyty pochówek zgodny z religią chrześcijańską, a także w odniesieniu do jednostek, których się bano uważając je za wampiry, upiory (i dlatego grzebano je na brzuchu) i/lub też wymierzano im sprawiedliwość poprzez odcięcie głowy. Z kolei nienawiść, złość – związane z przemocą – mogły prowadzić do zadawania ran w czasie np. najazdów na inne grupy społeczne lub obrony w czasie ataku, co powodowało powstawanie urazów. Przeżywanie własnej choroby było najprawdopodobniej związane z doświadczaniem fizycznego bólu i cierpienia, co niekoniecznie związane mogło być z odrzuceniem chorych lub strachem przed nimi. W materiale osteologicznym odnajdowane są także ślady świadczące o podejmowaniu sposobów leczenia, co wiąże się ze współczuciem oraz nadzieją na wyzdrowienie. Bardzo ciekawym przykładem uczuć i emocji jest podwójny pochówek nr 32/57 kobiety i mężczyzny ze stanowiska 1 świadczący o miłości tychże osób, a przynajmniej o takowym postrzeganiu uczucia ich łączącego przez ich współbratymców.
	Warto sobie zadać pytanie czy istnieje bioarcheologia emocji? W tym rozumieniu byłyby to nurt badań zajmujący się analizami emocji na podstawie materiału kostnego (zarówno ludzkiego jak i zwierzęcego) odkrytego w kontekście archeologicznym. Przegląd powyższych kategorii badawczych oraz rezultaty badań skłaniają do refleksji nad wyzwaniami archeologii emocji czy też bioarcheologii emocji. W literaturze obcojęzycznej, jak i polskojęzycznej, istnieje niewiele opracowań dotyczących tejże tematyki. Ograniczona ilość źródeł, którą dysponują badacze nie powinna powstrzymywać od prób tworzenia narracji dotyczących ucieleśnionych emocji z przeszłości. 
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